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RESUMO: O trabalho exa,nina a relação entre representações do corpo e 
noções de morte entre os índios Siona, u1n grupo tucano loca lizado na 
Bacia Atna7ônica da Colô,nbia edo Equador. A corporalidade do poder 
xarnânico pcrn1ite não só a 1ned iação do xamã entre os 1nundos visíveis e 
invisíveis do universo Siona, n1as tainbérn a possibilidade de u1na exis-
tência i1nortal, en1 oposição ao destino do hon1e1n co1nun1. Seis narrati-
vas na s quais se relata o destino dos corpos e das alinas xmnãs são apre-
sentadas como cxcn1p los das possibilidades de i,nortalidade. Fina ln1entc, 
o trabalho analisa as noções de 1norte e de vida após a 1nortc à lu.l de dis-
cussões sobre o tcn1a por outros grupos tucanos, cn1 particular a de Rcichcl-
Doltnatoff sobre os Dcsana e a de Cipolletti sobre os Siona-Sccoya. O 
enfoque no corpo e nas 1nortes dos xainãs en1 narrativas ilun1ina o princí-
pio de energia cíclica, que é con\idcrada característica da cosrnologia 
tu cana. 
PALAVRAS -CHAVE: 1nortc, xainanisrno, corpo, narrativa , índios Tucano. 
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Nüo se trata ele unza opo sição entre o home111 e o aninial reafrzada longe do 
corpo e de ca tegorias individualizantes. onde o natural e o social se auro-
repe/e111 por dej111içc7o, 1110s de uma dial ética onde os elementos naturais sâo 
donzesricados pelo J? rup o e os elenlento s do grup o ( as coisas sociais) sâo 
naturali zados 110 111undo dos animais. O cotpo é a g rand e arena onde essas 
tra11.~fon11aç6es são possíveis. co mo fo z. pro va toda mitolo gia sul-cunericana, 
que deve, ago ra, ser relida como lzistár ias com u,n centr o: a idéia fu nda111e11tal 
ele co rporal idad e. l Sccgcr ct ali i, J 987 :23] 
Seeger et al 1 i ( 1987) sugere1n que o corpo serve como uma 1nat riz 
si1nbó1ica, ocupando urna posição organizadora central entre os gru-
pos indígenas su1-arnericanos. O corpo vincula a pessoa com a cosn10-
logia e o soc ial. Assim, segundo eles, a noção de corporalidad e deve-
ria ser e laborada não son1ente como u1na categorial igando o humano 
co1n a cosmo logia, 1nas ta1nbé1n como utn conceito básico que permi-
te a interpretação de certos papéis sociais que são desen1penhados por 
figuras li1ninares, pessoas "fora'' do grupo e capazes de 1nodifícá-Io e 
gu i á-1 o ( 1 9 8 7 : 14-5). 
Part indo desta proposta, exploro aqui a relação entre representações 
do corpo e noçõe s de 1norte entre os Siona, um grupo indígena da 
Bacia A1nazônica da Colôtnbia e do Equador pertencendo à farnília lin-
güística tucano. Como de1nonstro 1nais adiante, não consegui, através 
de pergunta s direta s feitas aos Siona, chegar a uma visão única deles 
sobre o destino dos 1nortos, como apresentado por outros antropólo-
gos (Reichel-Dolmatoff , 1971, 1975, 1976, 1981, 1989; Cipo lletti , 
1984, I 986 , 1987a, I 987b, 1988, 1992), que trata1n do tema entre ou-
tros grupos tucanos. Minhas indagações não resultaram e1n respostas 
claras ou sempre concordantes. Isto pode ser interpretado co1no ore-
sultado das mudanças profundas na vida dos Siona, con10 conseqüência 
de sua história particular e de seu contato intensivo co1n a soc iedade 
envolvente (Langdon, 1985). 
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Porém, tomando-se o corpo co1110 categoria, a relação morte/co s-
mologia entre eles se torna 111ais clara e revela a lógica subjacente das 
respostas. Além disso, aprofundando as noçõe s do corpo do xamã, 
espero contribuir para uma teoria geral da escatologia dos grupos tu-
canos. 
Este trabalho visa apresentar uma descrição da cosmologia siona e 
as entidades que habitam o universo, para localizar o homem e identi-
ficar as forças que operam sobre a vida e a morte. Num segundo mo-
111ento, examino o papel do xamã e a relação corpo/xamã, demonstran-
do que o corpo do xamã é diferente. Finalmente, através da análise da 
literatura oral co111 enfoque no corpo do xamã, demonstro que esta di-
ferença possibilita uma morte diferente da morte dqs outros integran-
tes do grupo. Apresento seis narrativas sobre mortes de xamãs como 
expressão siona destas possibilidades. 
Central na noção corpo/xamã é o conceito de dau. Temos explora-
do este conceito como símbo lo-chave para a cosmologia xamânica dos 
Siona e1n outros trabalhos (1992). Aqui nosso enfoque é a relação entre 
dau e corporalidade . O xamã, categoria li1ninar e com corpo liminar 
por possuir dau, escapa 1netaforicamente da morte física e atinge a 
imortalidade , continuando seu papel de intervenção na vida dos seres 
hurnanos. 
O universo siona 
A cosmologia dos Siona tipifica o que é caraterizado como a "cosmo-
logia xan1ânica" (Hayamon, 1982; Langdon, no prelo), comun1 entre 
os povos amazônicos. Os traços que distinguem as "cosmologias xamâ-
nicas " incluen1 a i1nagem de u1n universo de 1núltiplos níveis , onde 
existe uma real idade oculta atrás da visível; um princípio de transfor-
mação das entidades do uni verso; ciclos de produção e reproduç ão, 
vida e 111orte, crescimento e deco1nposição, que são unificados nurna 
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energi a global ; o xamã como 1nediador; e um conceito de poder ligando 
os xamã s à ener gia globa l. 
Para os Siona, o univer so é co1nposto de cinco disco s planos orde-
nados hierarqui ca1nente. Acima do primeiro , o inund o subterrâneo , 
exi stem quatro céu s, os primeiro s três chan1ado literalme nte o "pri1nei-
ro", o "s egundo " e o "terceiro " céu s. O mai s alto, e últi1no, é menor , 
e é cha111ado de pequeno céu de metal. A fonna em disco dos céus é 
repr esentada pela frig ideira de cerâm ica usada para torrar mandioca. 
O disco subterrâneo está apo iado sobre três c ilindro s cerâmicos, como 
aquele s que sustentam a frigideira sobre o fogo nas ca sas do s Siona. 
Os hu1nano s vivem no "primei ro céu", que acaba no karaha 'isiru - "o 
lugar onde se tennina" -, onde os rios deste plano desembocam nu1n 
gra nde lago. A li també1n se enco ntra um enorme pilar de metal que 
liga os três primeiros níveis do universo . 
Cada nível divide-se e1n do1nínios (de 'oto), cada um habit ado por 
várias entidades, que são organizados como os grupos humanos. Vi-
vem em assentamentos compostos de parent es e aliados sob o cornando 
de um mestre. 
Categorias de entidades 
As entidades que fazen1 parte do univ erso não pe1tence1n a categoria s 
1nutuamente exc ludentes, como sob rena tur al/natural ou hu1nano/ ani-
mal. Isto se deve à dupl a natur eza da rea lidade e à possibilidade de 
tran sfo rmação de um a entidade em outra (Seeger et alli, 1987) . 
Corpos Celestes : Este grupo , constituído basicam ente por estrelas 
ou outros fenômenos celestes tais corno o trovão, não possui u1n úni-
co termo classificatório. Cada corpo celeste é denominado sepa rada -
mente, ma s o grupo como um todo se diferen cia das outras categori-
as. As mai s importante s entidades são Sol , Lua, os irmão s Plêiade s e 
Trovão. Eles estiveram na Terra nos tempo s mítico s e subiram ao se-
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gundo céu, onde, então, até hoje vivem . Sol e Lua são os xamãs pri-
mordiais. Eram parentes e grandes xamãs. Os irmãos Plêiades eram um 
g1upo de irmãos com uma irmã. Eles estabeleceram as fases de apren-
dizagem xamânica pelas quais o aprendiz deve passar quando come-
ça a tomar o psicodélico yagé para se tornar xamã. Os primeiros ir-
mãos comportaram-se bem ao beber o yagé pela primeira vez. Mas o 
irmão mais jovem ficou embriagado e enlouqueceu, caindo de sua rede, 
vomitando, defecando e espalhando as fezes sobre a cabeça. Na se-
gunda vez que bebeu, ele mostrou-se seguro e saiu em vôo xamânico. 
Mais tarde, os irmãos subiram aos céus deixando a irmã para trás, que 
se negou a beber o yagé. Ela transformou-se em vento nas árvores ou 
em uma formiga, dependendo da narrativa citada. O irmão menor é, 
portanto, o responsável pela experiência de e1nbriaguez que o apren-
diz deve passar antes de atingir o vôo xamânico. 
Wati: No passado, traduzi este tenno por "espírito", mas, como 
1nostrarei aqui, este conceito é mais complexo do que aparenta ser. Os 
primeiros missionários o traduziram incorretamente por "diabo". Wati 
se refere , em seu uso mais geral, a uma entidade sobrenatural que não 
é visível ern circunstâncias normais e que tem o potencial de causar 
infortúnios, como doenças, acidente s e morte. Os wati são associados 
com plantas, animais, árvores e outros fenômenos naturai s na Terra, 
bem como com domínios nos outros reino s celestiais. Entretanto, não 
se dev e confundi-los com os seres celestes tratados anteriormente, os 
quais, indubitavelmente, não são vvati. Os vvati são, em geral, neutro s, 
mas potencialmente agressivos quando 1notivados. Apenas alguns pou-
cos semp re provocam males~ nesta categoria está incluído o wati dos 
mortos, um assunto ao qual retornarei posterionnente. O term o wati 
pode ser usado tan1bém para denominar uma "pessoa fervorosa " ou 
agressiva (Wheeler, 1987, v. 2: 38), co1no é o caso de ho 'cha wati, urna 
pessoa que gosta 1nuito de beber chicha, a cerveja nativa; ou were wati, 
uma pessoa muito engraçada. Por fi1n, pode-se usar este tern10 para 
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classificar a variedade maior de u1na classe animal ou vegetal, co1no o 
plátano vvati, a borboleta wati ou a coruja vvati. O tambor é chamado 
de 'vvatigu, que, literalmente, significa "transportador de wati". 
Os \tvati estão en1 quase todas as partes: na se]va, nos rios, nos céus 
etc. Existe um reino específico dos 'vvati: o 'vvati de' oto. Trata-se de u1n 
reino no qual as pessoas entran1 quando se perde1n na selva. A passa-
gen1 está senipre 1narcada por um fechar te1nporário de olhos ou por 
atravessar um 1natagal, indicando a transição para o outro lado da 
realidade. Ao abrir os olhos, a pessoa encontra-se no reino dos i,vati. 
Eles oferecem co1 1ida ou 1nel ao hurnano, n1as, se ele co1ner, lá per-
1nanecerá para sempre, e 1norrerá neste lado. 
Quando se pergunta sobre a localização do wati de' oto , os Siona 
afinnam que este se encontra no fim do mundo. Quando as pessoas 
estão doentes, viajam para lá, rio abaixo. Se morre1n, nunca n1ais retor-
nam. Tenho vários relatos pessoai s de informante s que viajaran1 para 
Já em seus sonhos, quando estava1n doentes. Ta1nbé1n gravei variações 
da narrativa registrada por Cipolletti ( 1987b) entre os Secoya, na qual 
unia 1nulher e seus filhos segue1n um wati que se apresentou con10 o 
falecido 1narido. Eles acabam se perdendo no wati de 'oto, mas não 
chega1n a ver os mortos como descritos nas narrativa s dos Secoya. 
Como expJicarei 1nais adiante, este pode ser o lugar onde os seres 
humano s comuns se transformam em queixadas depois da 1norte. 
Bãin: é traduzido co1no "povo", 1nas não é litnitado necessaria111ente 
a seres humano s. Os Siona identifica1n-se a si próprio s e a outros gru-
pos indígenas co1no bãin. Entretanto, existem outros "povos", em 
outros reinos do universo, invisíveis para tuna pessoa co1nu1n. Sol, be1n 
corno Lua e Trovão, te1n seu "povo" , os 'iizsigi" bãin , . Na Lua vive1n 
os wa kara bãin, "o povo bonito do fla1nengo vennelho". U1n dos 
povos mais importante s é o yagé bãin ou hwinha bãin, os aliados es-
pirituais dos xa111ãs, e o bãin da onça, que é visitado pelo xamã quan-
do este toma yagé . Em todos estes casos, hãin é uma identifica ção 
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positiva que indica um tipo de "g rupo étnico" e uma relação positiva 
como a que se estabelece com aliados ou pessoas que são admiradas. 
Não obstante, ex istem certos biiin associados com wati . Cada vez 
que u1na denominação particular de hüin vem acompanhada pelo ter-
mo wati, ela conota uma natureza de agressão em potencial e não de 
aliança. Desta forma, o wati bãin e o wati bãin lzoyo, que são os wati 
dos xamãs mortos, provoca1n 1nal. 
Wa'i: refere-se a animais selvagens, pássaros e peixes. Também pode 
referir-se a humanos, mas em um sentido pejorativo, em opos ição a 
"povo", que é ai iado. Portanto, os brancos são chamados de wa 'i ( cuya 
wa 'i) e também os Inganos, 2 por quem os Siona não sentem nenhum 
respeito, devido ao fato de não segu irem as regras de higiene em rela-
ção à menstruação e à gravidez. 
A classificação acima dos seres não imp lica categorias mutuamen-
te excludentes de entidades, e, a princípio, é a ambígua identidade de 
um ser que o torna poderoso ou perigoso. Para os Siona, a realidade 
tem dois "lados": "este lado", o visível, e o "outro lado", o oculto. Este 
lado, 'Yn kãko, é o que normalmente ve1nos e é onde plantas, animais, 
pessoas e ivati têm sua aparência convenciona]. No outro lado, o qual 
geralmente se conhece através da ingestão de yagé ou através dos 
sonhos, eles aparecen1 em formas diferentes. Os htunanos, nos sonhos 
e visões, freqüentemente to1nam a forma de pássaros. Os animais, em 
particular a onça, a jibóia e os porcos-do-1nonte, aparece1n como hu-
manos. Os peixes do rio aparecem como milho. O Sol é visto como 
uma estrela neste lado, 1nas é utna pessoa no outro; o mesmo se apli-
ca à Lua e ao trovão. Os wati, cuja verdadeira natureza é revelada no 
lado ocu I to, podem tomar várias formas enganadoras neste lado, apa-
recendo como parentes, animais de caça, cobras etc. 
A idéia da transformação é central na cosmovisão dos Siona. O outro 
lado é uma transfonnação deste, e é o 1nais i1nportante considerando 
a causalidade de eventos, porque as atividades que acontecem no ocul-
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to influen ciam as deste lado. Os corpos celestes são responsáveis pe-
las 1nudanças de estação e clima. A chuva ocorre porque o "povo" do 
trovão está bebendo muita chicha e derramando-a. O dia brilha com 
Sol ou não dependendo de quão limpo está o espelho do Sol. Todos 
os dias , o Sol viaja con1 o seu "povo" em uma grande canoa através 
do rio do céu, seu espe lho refletindo a arara-vermelha pousada em seu 
ombro e sua coroa xamânica de penas de arara-ven nelha. Se o espe-
lho está sujo, está nublado neste lado. Os animais de caça que apare-
cem neste lado são aqueles que o animal-1nestre deixou sair de sua casa, 
situada no outro lado. As causas últimas das doenças e infortúnio s só 
podem ser conhecidas se um xamã penetra no outro lado para desco-
brir o que reahnente está acontecendo. 
Os xamãs como categoria liminar 
Os xamãs são figuras li minares e, diferentetnente das pessoas comuns, 
transitam em ambos os lados da realidade e visitam os diferentes rei-
nos do universo. Também possuem poder de transformação. Podem 
transformar-se em onças, jibóias, queixadas ou outros animais e pás-
saros. Uma denonimação do xamã é "onça" , que é sua tranformação 
mais comum. 3 No outro lado, ele visita a sua tnulher-onça e os filhos, 
que aparecem como humanos . 
O xamã é u1na figura liminar em um segundo sentido,já que ele tem 
a capacidad e tanto de guiar o grupo quanto de causar inales aos ou-
tros. Como mediador entre os dois lados, seu papel como líder é in-
fluenciar os seres do outro lado para que atuem a favor de seu grupo. 
Não obstante, se ele quer, pode influenciá -los para que causem ma-
les. Gera lmente o faz contra 1ne1nbros de outras cotnunidades e não 
contra os da sua. Mas, se um 1nernbro de sua comu nidade provocar 
sua ira, pode tornar-se vítima de um ataque de um wati motivado pelo 
-xa1na. 
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A capacidade dos xamãs de transformarem-se e visitar outros rei-
nos provém do desenvolvi1nento de um poder chamado dau, que é 
incorporado mediante a inge stão de yagé e que aumenta com os co-
nheci1nentos do oculto adquiridos através das experiências visionárias. 
O conceito de dau é complexo e tnultívoco, podendo referir-se tam-
bém tanto a uma doença como ao objeto da doença que está, dentro 
do doente, comendo ou decompondo seu corpo (Langdon, I 992). Para 
nosso propósito aqui, basta explorar seu significado com referência ao 
poder xamânico. Odau reflete o conheci1nento do xamã, seus aliados 
espirituais e sua habilidade para transformar-se e visitar os diferentes 
reinos do universo. Ele o separa do ser humano comum, que não pos-
sui dau e depende do xamã como mediador. 
O dau, como poder do xa1nã, é uma substância física que cresce 
dentro de seu corpo, distinguido-o fisica1nente dos outros seres hu-
1nanos. Os Siona expressa1n esta distinção através da noção de "deli-
cado". O dau é a fonte de poder do xa1nã, mas também torna seu cor-
po delicado e suscetíve l às fontes de poluição. Dessa forma, o xamã 
deve observar certos tabus que não se aplicam a uma pessoa co1num. 
A maior parte dos focos de poluição provém de mulheres que estão 
menstruadas, grávidas ou no período pós-parto. Nestes períodos a 
mulher não deve se aproximar do xamã, e a comida preparada por ela 
torna-se perigosa. Os homens também podem ser contaminados, de-
pendendo do contato que tenha1n com suas esposas menstruadas. No 
caso de gravidez e pós-parto, o marido tem poluição própria devido à 
sua condição de progenitor. Isolar u1na mulher na barraca menstrual 
e o casal que aguarda um filho e111 uina barraca justifica-se co1no es-
forço para proteger os ho1nens da comunidade que possuem poder 
"' . xaman1co. 
Os xamãs são pessoas inco1nuns em outro sentido ainda: eles pas-
saram pela sua primeira morte. De acordo co111 o que foi publicado em 
um artigo anterior (Langdon, 1979a), para converter-se em xa1nã um 
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ind ivíduo deve expe rirnentar unia série de visões "c ultu raln1ente espe-
radas" ou "c ultural 111en te configuradas". Segundo narrati vas de xamãs, 
estas visões ocor ren1 durante três noites de _)agé, que co 111eça 1n de-
pois de um longo período de isola111ento na selva acon1panhad o de uma 
die ta rest rit a e da ingestão de emét icos . Durant e a prí1nei ra noit e, o 
aprendi z sofre da fase de e1nbriaguez que ca rate rizou a pr i1neira vez 
que o innão menor das Plêiade s bebeu yaié. Na seg unda noite, te111 
expe riênc ias at errado ra s, na s quai s enfrenta ima ge ns pavorosas de 
fogos, máquinas e cobras, todos arneaçando devorá-lo. Se ele resis te 
a es tas "provas" de força, o "povo" yagé descerá e co1neçará a escoltá-
lo aos outros reinos do univer so. 
Na últi1na part e des tas visões aterra doras, o apr endiz vive a exper i-
ênc ia de sua n1orte. Ele é es tran gulado pela anaconda, que in1ado ou 
partido e111 peda ços . Cheg a, então, a Mãe Yagé.i e entoa os tradicio-
nais câ ntico s de luto, cha mando seu filho , per gu ntando-lh e por que 
to1nou yagé e dlzendo-lhe que ele vai 111orrer. "Não ve rás a tua fa111í-
lia nunca mai s. Olh e a fibra de palin e ira que você estava trançando para 
fazer rede s, sua s co isas espal hada s por aí. Dev es deixá-l as todas ." O 
aprendiz se vê, então, tran sfon nado en1 u1na cria nça e a M ãe Yagé o 
envo lve e o a111a1nenta. Ern seg uida o expul sa de seus braç os e, neste 
1nomento , desce1n os yaié hãin. Na 1norte xa1nânica, o apr endiz n1orre 
e se torna u1n fi)ho da Mãe Yagé.5 O dau co1neça a cresce r dentro de 
si e e le recebe um novo no1ne, seu notn e de yaié, 1narcando sua nova 
identidade e co rpo . O aprendiz entra nu1na nova categoria de pes soa , 
el que sa iu, que indi ca que o seu co rpo ja é delicado e que ele tem 
poderes para conduz ir ritos 1nenore s de cura. Após de ano s de apren-
dizagem , ele tran sforn1a-se na ca tegoria de "o nça " ou "v idente ", n1ar-
cando sua pa ssage 1n para mest re-xam ã. 
- 1 16 -
REVISTA DE ANTROPOI OGIA, SÃO PAULO, USP, 1995, v. 38 nº 2. 
Vida, saúde e morte 
Os Siona têm un1a preocupação particular pelos altos e baixos das 
energias vitais nu1n universo cíclico. Tanto a vida humana como o resto 
da natureza estão sujeitos aos ciclos de nascimento, crescimento, en-
vcJhecin1ento e 1norte, como testen1unha1n o ciclo das estações e a vida 
biológica de todos os seres vivos. Os ritos de passagem ou de cura e 
outras práticas relacionadas co1n a saúde preventiva são realizados para 
fortalecer a energia da vida (ivalzi) ou in1pedir que as energias degene-
radoras levc1n a pessoa à ,norte ou ao envelheci1nento precoce. O 
conceito rvahi' expressa o processo de crescimento relacionado com 
os estados de ser vivo, robusto , jove1n, fresco, li1npo e saudável. A 
noção oposta é expressa pelo verbo hun 'i-, que é o proces so inverso 
de ivalzi', o de degenerar ou 1norrer. Hun 'i- é associado com 1norte, 
n1agreza, velhice, obscuridade, sujeira e doença. De fato, um Siona diz 
"es tou 1norrcndo" (hun '(ri) quando está doente. Para dizer que alguém 
morreu, agrcga1n o sufixo verba] -si-, (lzun 'isigi), que significa lite ra l-
mente "alguém que co1nplctou o processo de 1norrer". Tanto viver 
con10 n1orrer são processos dinâ1nicos, e o xa1nã, possuindodau, atua 
co1no 1nediador entre os hun1anos e os seres , principalmente os ivati, 
que põe1n en1 1novi1ncnto as energias da degeneração. 
Observando conceitos etio lógi cos relacionados a esta força vital 
(Langdon, 1991 ), fica claro que os Siona têtn un1 conceito de força 
pessoal que detcrn1ina sua resistência contra doenças ou ataques es-
pirituais. A força pessoal é co1nposta pelo e~tado físico do corpo (re-
sistênc ia) bc111 con10 pela "força vital" associada com a categoria da 
pe",soa. As categoria~ de pessoas que os Siona reconhecem, ~cgundo 
idades, são: recén1-nascido (até 6 1neses). criança (até adolescência ), 
1noça, rapaz, adulto casado e maior (velho com certo estatus deres -
peito). Assin1 corno o corpo físico se forta lece com o cre~cin1ento , esta 
·'força" também se revigora. A1nbos são débeis no con1eço da vida, 
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cresce n1 à n1edida que a pessoa alcança a maturidade e declinam com 
o envelhec itnento e a doença. Por isto, os Siona associatn velhice e 
doença co1n magreza e outras qualidad es que representa 1n as forças 
degeneradora s. 
As doenças são momentos nos quais existe pouca resistência e o pro-
cesso de 111orte se inicia. O estado de vida (wa hi) é restabelecido 1nedi-
ante procedi111entos de cura, que trata1n tanto os sinto1nas físicos como 
a causa subjacente à sua persistência. A falta de resistência física pode 
ser provocada por inúmeras causas: má ai imentação, trabalho, preocu-
pação excessiva ou conflitos sociais. A doença é, a princípio, o resulta-
do de u1n 1-vati que ataca o indivíduo quando sua resistência física é 
baixa. Os recém-nascidos e as crianças pequenas são excepcionalrnente 
débeis, tanto do ponto de vista físico como do ponto de vista de sua 
"força vital". 6 Por isso, eles estão sujeitos a ataques fortuito s de ivati 
que, em geral, não causariam doenças em um adulto com boa saúde. 
Os adultos adoecem quando são vítimas de um ataque de \vati moti-
vado por um xamã, devido a u1n conflito social ou ira, ou por un1 H'ati 
zangado devido à quebra de u1n tabu. Se os primeiros tratamentos para 
curar os sintomas de uma doença fracassa1n, deve-se apelar a um xa111ã 
para tratar a causa do lado oculto. O tratamento dos sinto mas físicos 
continua, 111as os Siona acreditan1 que seu sucesso depende da cura da 
causa invisível e principal. 
Não estou satisfeita e1n igualar esta "força vital" apenas co1n a no-
ção de alma , e o faço por falta de informaçõe s. No idio1na nativo, não 
há uma palavra que distinga entre coração e alrna, en1bora, ao falar em 
espan hol , eles distinga1n entre as duas, usando al,na e corazon. No seu 
discurso sobre o corpo vivo, o coração, deko yo, representa o centro 
do corpo. Ele represe nta o centro da vida no corpo físico . Quando 
alguém está morrendo, deko y o é a última parte do corpo a pennane-
cer quente. Depois da morte, ele sai do corpo , como uma al1na, to-
mando a fonna do pássaro que corresponde à categoria da pessoa. O 
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coração do xamã sai voando como uma arara-vermelha identificada 
com o Sol. No caso de adultos comuns sem poder xamânico, o cora-
ção é representado por papagaios ou galinha s. O das crianças setor-
na franguinhos ou periquitos. 
Etnografia da morte 
No passado, os 1nortos eram enterrados na selva ou deixados em uma 
rede na se lva , longe da comunidade. Hoje e111 dia, são sepu ltad os de-
pois de L11na noite de velório. A maneira como os Siona conduzem o 
luto foi aprendida da Mãe Onça, quando u1n homem matou um de seus 
filhos e observou como ela chorava sua morte. O rito marca a passa-
gem de pessoa, bãin, a wati. Os Siona usam o termo ivati para se re-
ferir aos falecidos, como, por exemplo, "meu pai wati''. 
Os wati dos 111ortos são fontes de perigo e doença. Eles permane-
cern perto do local onde a pessoa morreu e causam danos aos vivos 
motivados por urn apego intenso aos seres queridos que o wati quer 
levar consigo ou por ini111izade em relação àque les com quem esteve 
/ 
em conflito. E perigoso levar crianças pequenas a funerais,já que elas 
são especialmente vulneráveis aos ataques fortuitos dos ~vati. Com o 
passar do tempo, o lvati de uma pessoa co1num abandona o lugar e se 
perde para sempre. 
Como para muitos grupos arnazônicos, a morte de u111 xamã sem-
pre irnplica uma grande preocupação. Quando urn deles morre, o céu 
escurece e há relâtnpagos e trovões. Antes do seu território ter sido 
limitado à pequena reserva atual, a comunidade se mudava para ou-
tro lugar quando seu xan1ã falecia, para evitar as doenças e os infor -
túnios causados pelo 1.,vati do 1norto. Seus pertences. considerados 
parte de seu dau, coino seu colar de dentes de onça, suas coroas e 
seus outros implctnentos rituais, deviam ser destruídos ou atirados 
no rio. Além disso, o dau devia ser tirado de seu corpo e lacrado con1 
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cera de abelhas e1n u1n buraco nur11a árvore, para que não conti nuasse 
atuando. 
Ao examin ar as exp licações das causas das doenças, fica claro que 
todas estas precauções não são suficien tes, já que o i,,vati de u1n xa111ã 
continua atuando sen1pre que as gerações posteriores dele se recor-
dern. Difere nte1nente dos hu1nanos, seu \,Vetti pennanece etn volta da 
casa e continu a provocando doenças enquant o seja lembra do. As pes-
soas poden1 vê-lo etn sonhos, quando ele aparece para levar ~uas víti-
mas, co1110 1nostran1 as seguintes narrativa s: 
U1na vez, 111inha n1ulher estava hêhada de chicha e estava hrigando 
co tnigo. Meu pai (utn poderoso xa1nã) chego u e perguntou por que cu 
es tava brigando. ''Eu não estou brigando , é ela'', respo ndi-lhe. Ela co-
tnec;ou a insultar n1cu pai, di1.cndo que ele não era um curau,. que nflo 
sab ia totnar ya~é. Ele disse: "Quando cu morrer, tu ir101Terás··. 
Ela adoeceu depo is que ele morreu. A sua irmã veio para lcvü-la 
para Pinun a Bianca . Elas fora1n e u1n c1u-aca Macaguaje (xan1ã de outro 
grupo tucano) veio, hebcu yoco e fe1, a cura. "Es tá ruinf ·, disse. ··Prc-
cisa1nos coz inhar yagé." Disse-lhe que não sabia con10 prcpaní-lo, ,nas 
que n1cu ainigo sabia. Entã o consegui lenha e água e o outro coz inhou. 
Behc1nos e o curaca. co1neçou. Ela não 1nclhorou. Então Rafael Piaguaje 
( outro xan1ã) veio no outro dia, hebeu yagé e fez a cura. Ela não me-
lhorou. Eles to1naram yaié n1ais uma noite e depois nada mais. Apôs 
isso , ela fico u n1enstruada e ficou na choça 1nenstrual. 
Tiv e uni so nho. Meu pai veio cn1 un1 barco grande e negro e me 
disse: "Ve nho leva r sua H'eko (papagaio- fêmea - sua 1nulher)' ·. Os 
cura cas antigos estavam co,n ele e todos vestinin as roupas negras dos 
'-
sacerd otes. Ele agitou o pichc111ia (espanador feito de folhas usado para 
as curas) e os outros cu ra cas responderatn (cantando). A \\'eko estava 
en1 urna linda gaiola. Meu pai tan1bé1n tinha dois frangu inhos. ''Vou 
deixar que cuide dos franguinho s (seus dois filhos), n1as levo con1igo 
sua weko. Se você fosse un1 bon1 ctffaca, poderia tê- la curado faciln1ente. 
A nortada naiola é fácil de abr ir. nH1s ningu ém apar ece u para falar 1' o 
co1nigo. Então a levarei." 
Lcvantci -n1c e bebi yoco. Saturdino (u1n ancião corn poder xan1â-
nico) veio e perguntou-n1c o que sonhei. Contei a ele, e Saturdino disse: 
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"Se você tive sse sabido c01no curar, e la estaria be1n. Eu também vi o se u 
pai. Ele e os outros forarn a besi wati".7 Naquela noite , minha mulh er 
n1orreu, porque os c1tracas wati tinha1n levado a sua aln1a (dekoyo) . 
Durante os anos de trabalho de campo que passei com os Siona , 
muitos casos de doença foram atribuídos aos wati de xamãs mortos. 
Em 1980, quando fiquei somente três semanas com os Siona, três ca-
sos de doença foram atribuídos aos wati , por motivos tais como viver 
próximo da casa de xamã morto , fazer muito barulho e passar perto 
demais das plantas do yagé na roça abandonada de um xamã falecido. 
O último xamã-mestre da comunidade faleceu na década de 60. Sua 
filha não atirou o colar de dentes de onça no rio. Em 1985, se especu-
lava que seu filho estava doente porque o colar ainda permanecia em 
sua casa . 
O destino dos mortos 
Quando perguntei aos Siona para onde iam as pes soas depoi s da morte , 
obtive respostas pouco satisfatória s. Alguns disseram que seu destino 
era a casa das queixada s. Como já foi dito , a casa das queix adas está 
situada no fim do mundo , que também aparece nos sonhos como o 
lugar de morrer. 
Eu estava muito doente. Estava mor rendo, con 1 muita febre. Então, 
dorn1i e tive un1 so nho. Fui Já rio abaixo , ao fin1 dos rios. Minha roupa 
estava toda 1nolhada e suja. As pessoas do son ho estavam lá e pergun-
taram-,ne o que cu estava fazendo lá. "Não é a hora ainda para que ve-
nha aqui. Ponha esta ro upa limpa e vo lte para o lugar de onde veio'', 
disse rmn. Dera1n-n1e u1na cusma (tú nica) branca e limpa. Co loqu ei-a 
e voltei. Quando acordei, estava betn (wahi). 
Assirn, o doente viajou ao fim do mundo, o lugar dos 1nortos, onde 
as pessoas do son ho ( 'ia hãin) lhe informar a1n que ainda não era seu 
tempo de 1norrer. Como os xa1nãs que trocam de roupa para suas trans-
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formações, ele tarnbé1n trocou a roupa na transfonnação de doente 
(roupa 1nolhada, suja) para saudável (roupa branca e limpa) . 
Em alguns depoimentos 1ne foi indicado que os mortos ia111 para o 
"pu rgatório", que cha1na1n de biagi' de 'oto ("o reino daquele s que 
pennanecem "). Consegui poucas informações sobre este domínio e 
nada sobre os 1nortos de lá. 
O destino dos xamãs n1ortos se vê co1n maior clareza. Diferente1nen-
te do ivati de u1na pessoa comum, o qual desaparece para se111pre pou-
co depois de sua morte e sai da memória dos Siona após poucas gera-
ções, o wati de um xa111ã permanece por 111ais tempo e eventualmente 
ascende à casa dos xamãs mortos (bãin hoyo wi"e) no segundo céu, 
integrando-se co111 o bãin hoyo wati . 8 Estes são os wati que descem e 
atravessa1n o ar na terra no mês de agosto, sempre trazendo doenças.9 
Os xamãs nem sempre morrem de forma natural; por exemp lo, eles 
podem optar por não "morrer" e transfonnar-se permanentement e e111 
um animal. Antes de discutir essas possibilidades, cabe investigar as 
narrativas siona a respeito do destino dos xa111ãs mortos. 
As narrativas siona e o destino dos xamãs 10 
A narrativa siona é uma expressão simbólica iinportante que tem u1n 
papel similar ao do rito co1110 definido por Geertz ( 1973). Como rito, 
a narrativa apresenta um modelo da realidade que proporciona as estru-
turas e os símbolos necessários, tanto para o entendimento dos aconte-
cimentos como para a ação (Cunha, 1986; Dru1nmond, 1977; Schaden, 
1988; Geertz, l 973; Rosaldo, 1989). Aqui uso o termo "narrativa" para 
referir-me à tradição oral siona que inclui as que são parte do reper-
tório público e se encaixam nas categorias antropológicas de mitos, 
lendas e contos fantásticos (Bascom, 1984 ), e o uso também para fa-
lar dos relato s individuais ou pessoais. Há narrativas pessoais relacio-
nada s com sonhos , doenças e outros aconteci111entos da vida de u1n 
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indivíduo, e estas possue1n estruturas e símbolos similares aos das 
narrativas públicas ou co1npartilhadas. Uma narrativa consiste em re-
latar u1n aconteci1nento em uma seqüência estruturada, a qual, na sua 
forma mais simples, possui uma introdução, um desenvolvimento e uma 
conclusão. Pode descrever um episódio no passado distante ou no que 
chama1nos de "passado mítico". Tambétn pode referir-se a "tempos his-
tóricos", explicando episódios que consideraríamos "reais", assim 
como fatos recentes , tais como narrativas de acontecimentos pessoais 
ou envolvendo outras pessoas. Por último, u1na narrativa pode rela-
tar também um episódio que nunca aconteceu e que não possui natu-
reza sagrada, o que Bascom cha1naria de "conto de fadas". 
Como deve ser óbvio pela discussão prévia da cosmologia, uma das 
grandes preocupações da vida siona é entender as influências e forças 
ocultas que afetam os acontecimentos da vida cotidiana, especialmente 
em situações de infortúnio , tais como doenças, morte, clima ou caça 
desfavoráveis. Freqüentemente, os el)redos das suas narrativas rela-
tam como o xamã descobriu o "que realmente estava acontecendo" nos 
dramas soc iais da vida e fornece1n elementos para ordenar e entender 
"o que está ocorrendo no presente". Os protagonistas centrais são os 
xamãs, que aparece1n como heróis mítico s, xamãs que lutaram contra 
os espanhóis, ou xamãs de tempos mais recentes, que combateram 
doenças e outros males enviados por outros xamãs. São as "figuras 
estelares" de Turner ( 1981 ), cujo bem-estar e atividades são extrema-
mente importantes para a comunidade. 
Aqui exploramos as narrativas sobre as mortes dos xamãs que de-
monstram que eles, na realidade, não morrem, mas sofrem uma meta-
morfose e se convertem em outras entidades que continuam influen-
ciando a vida dos Siona. A primeira trata do Sol e da Lua, xamãs 
primordiais, quando eles era1n humanos e viviam na Terra. Apresen-
tarei dois segmentos de urna seqüência 1naior que está relacionada com 
a orige1n dos animais e seus hábitos alimentares. 
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'i'nsi'gi' e Bainna: Sol e Lua 
Sol e Lua vivian1 juntos na Terra. Sol ton1ava yagé e Lua tambérn. Lua 
so1nentc ficava c1nbria gado quando bebia, então deixou de beb er. Lua 
era u1n bebedor de yagé. rnas não via ncnhun1 "desenho ". 
"Po r que tenho de bebê-lo? Só é desag radúvel. O yagé não mostrou 
ncnhun1 de se us de senh os". Ao an1anheccr, Lua disse a sua mãe que 
iria traba lhar. 
"Bom, você sabe o que faz ", ela respo ndeu. 
Lu a trabalhou todo o dia. Quando voltou para casa, não havia nada 
para co n1cr, então foi pescar. No dia segui nte fez o 1nes1no . 
Sol era u,n xamã . Ele era u1na onça e beb ia yagé comp letamente 
sozinho . Ele continuava bebendo yagé enq uanto Lua ia para a se lva e 
caçava. Sua mãe cozin hava o que ele trazia e con1iain. 
Um dia, às onze da noite , Lua foi aco rdado pe los cânticos do Sol. 
Lua escutava dei tado e1n sua rede. Disse: "So u u,n ho rne rn , posso be-
ber yagé. Mãe, aco rde. Lave minha ca baça , a maior que vires, con1 água 
n1orna. Vou beber yagé" . 
Então e la d isse: "C laro, era o que você deve ria estar fazendo. Você 
é um hon1em feito, 1nas v ive a inda co rno u1na 1nu lher que só donn e na 
casa" . E la se leva ntou, tro uxe ág ua, e a esq uento u. Lavo u a cabaça e 
de u-a para Lua. 
L ua fo i à casa de So l e o cun1pri1nento u. "Você es tá aqu i, avô?", 
di sse L ua. 
"Es tou aqui , entre .'' 
"Vi1n be beryagé . Está dand o boas visões, o yagé?" Lu a co loco u sua 
rede e d isse para So l: "Sirva yagé nes ta cabaça e prepare-o pensa ndo 
d " " etn tu o o qu e voce co nseg ue ver . 
Sol pergunt ou : "Realrn ente quer be ber?" 
"S im ", res ponde u Lu a. 
So l preparou o yagé ca ntan do e so prando so bre e le. Soprava so bre 
o yagé co rno se fosse urna flaut a e logo cha1nou Lu a e lhe deu par a bebe r. 
Lu a be beu e fo i para a sua rede. Ern 1ninutos, o yagé veio até e le. 
Grit ou : "Es tou morrend o!", vo1nitou e caiu no chã o . Des 1na iou. Rodou 
e rodou, em seg uid a se levantou, co rreu daqui par a lá e, nesse momen-
to, co meço u a toca r a flaut a. Dep ois de um temp o, voltou e pediu par a 
beber novan1ente . 
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So l preparou nov arnenle o yagé e deu -lhe para heber. Lua hebeu e 
cantou os câ nticos yagé até o arnanhecc r, parado do lado de fora da casa. 
Daí , ele di sse a Sol: ''Vi desenho s muito bonitos. Eu estava à fren-
te. Eu te vi at rás de mim ". 
"Nã o", dis se So l, "não, isto é o yagé. É engano do cipó". 
Depois disso, bcbermn junt os. Arnbo ~ crarn xarnãs. 
Os segui nte s ep isód ios, nes te ciclo de narrativas, estão relaciona-
dos com o incesto de Lua com uma de suas irmãs. Para descobrir quem 
é o amante que a visita à noite, a irmã coloca tinta de jenipapo no ros -
to deste. Este é o motivo pelo qual a Lua tem manchas. Além disso , 
Lua te1n uma aparência feia; tem piolhos e sujeira como a anta , atrás 
do pescoço. Anda de lugar em lugar e, com uma pequena vara, a "v ara 
que transforma as pessoas" , tran sforma em animal quem o insulta. O 
c iclo termina co 1n a ascensão de Lua e Sol ao céu. 
Então e le veio à casa de Sol. "Esto u aqui", anunciou. Com o susto, a 
esposa de Sol gr itou co mo un1 aguti (wigo). "Ne to, não faça barulh o. 
Dê chucula de 1nilho a Bainna ", So l disse a sua esposa. Sol deu a 
clzucula a Lua . Lua não queria beber. 
"Beba. Deve esta r rnorrendo de sede'', disse Sol. Lua bebeu, mas aos 
poucos. "Não tenha 1nedo. Beba", disse Sol. 
Lua estava bebendo cm urna cabaça muito gra nde e, enqua nto be-
bia pouco a pouco, a chucula ficava cada vez mai s deliciosa. E ass in1 
bebe u tudo. Lua tinha a "vara que transfonna as pessoas" debaixo do 
braço e, quando leva ntou a grande cabaça para beber o últi1no gole, a 
cabaça cobri u seus olhos e Sol pego u a vara e a co locou na palh a do 
teto. "Avô, estás fazendo algo rui 111." 
"Não", disse, ''de pois que você tcnninar, pode pegá-la". 
Lua tenninou de beber e devolveu a cabaça. Quando Lua tentou 
pegar a va ra , esta foi ainda rnais para ci1na do teto. Enqua nto lutava 
para a lca nçá- la, es ta subia ainda 1nais. 
Sol toco u-a. "Es tá baixa, pegue-a. Sou n1ais baixo que você e pos~o 
tocá-la." Então, Sol teve un1 pcnsarncnto rui1n, enq uanto Lua tentava 
alcançar a vara. "Quando pu lar, pu le betn alto", penso u. ''Pu le e pe-
gue-a", disse para Lua. 
Lua pulou alto, e ficou aí. 
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"Por que rne fizeste isso?", pergunt ou Lua. 
"Eu vou ainda n1ais alto. Terei de queimar-me. Com fogo 1ne quei-
1narão e pa rtirei co m n1eu corpo inteiro", disse Sol. "Dur ante o dia verei 
o que as pessoas faze n1. Verei os homens peca ndo co 1n as mulh eres nas 
roças . Você verá o 1nes1no durante a lua cheia; verá as pessoas nas praias 
cometen do peca dos. Entrar ei e1n un1 calde irão incandesce nte . Não te-
nha pena", disse para Lu a. 
So l orde nou a seu povo para junt ar lenha e tra zê- la para cas a. Fez 
uma gra nde fogueira e, quando o caldeirão fico u bern quente, Sol en-
trou nele . Sa iu voand o como urna arara -venn elha e subiu aos cé us . 
Um lado do ca ldeirã o era ben1 vermelho e o outro era be1n negro. 
Os do is lados do ca ldeirão são os s inais do verão e do inverno . Se ele 
tivesse tido so mente uma cor, teríain os so1nente un1a época do ano. 
No primeiro epi sódio , Sol e Lua são os xa1nãs primordiais. Trata-
se de u1n drama social sobre a nece ssidade de enfr entar as experi ências 
desagradávei s que se tem no princípio da aprendizagem xamânica. Não 
é suficiente realizar os devere s masculino s de caçar e pe scar . Um ho-
mem deve converter-se em um xamã. A primeira fase está repre sen-
tada como "somente bêbado" (do gwebe-) em oposição a "sonho , vi-
sões " (sun yã-) , que s ignifica ter as verdadeiras visões (sun ye) . Os 
elemento s bá sicos da aprendizagem estão definido s na narrativa. Al -
guém se encontra com u111 xamã-me stre e pede que lhe tnostre tudo o 
que já viu, e então bebe com ele para aprender. O xamã-mestre "pr e-
para " o yagé para que este dê as visões desejadas. Tocar a flauta ou o 
líquido yagé como uma flauta sinaliza que a pessoa encontra-se em 
estado súyã e que os espíritos aliados desceram. 
O segundo episódio trata da rivalidade entre os xa1nãs. Sempre exi ste 
uma certa desconfiança entre xamãs, já que um pode ter "maus pen-
samentos". Sol oferece "chucula de milho", referindo-se, metaforica-
mente, à chicha. Lua nega-se a beber, duvidando das intenções de Sol , 
mas se distrai com o gosto delicioso e não presta atenção ao que Sol 
está fazendo. No final, ambos sobem ao céu, com todo o corpo, para 
aí ficarem como entidades pennanentes. 
- 126 -
REVISTA DE ANTROPOLOGIA , SÃO PAULO, USP, 1995, v. 38 nº 2. 
As narrativas a segu ir foram contadas ao 1neu informante principal 
por um xamã secoya, com o qual os Siona freqüentemente treinaram 
para tomar yagé de caça nas primeiras décadas do século. Considera -
ra1n os xamãs secoya ser especialistas em caça e, como veremos mais 
adiante , estes usualmente se transformam em queixadas (Tayassu 
pecari). Em vez de usarem colares de dentes de onça , os Secoya usam 
colares de caninos de queixada s. 
Os xamãs e os espanhóis maus 
No co meço hav ia dua s onças, dois xamãs havia. Eles bebiam yagé . 
Tamb ém ha via u1na cidade de brancos, e os espanhóis chamaram os 
xamãs e lhes disserain: "Bebam yagé hoje para ver como é". 
Então os índi os beberain yagé. Bebera m duas casas (noites) de yagé, 
mas só beberam e não cantarain . Na terceira noit e começaram a can-
tar. Um deles se transfonnou em uma quei xada. O outro em uma onça . 
Na sua transfonnação, corr iam e andavam daqui para lá cantando cân-
ticos yagé. Um deles grunhia e caminhav a como uma onça. 
Os espa nhóis ficaram observa ndo-os até o amanhecer. Não disse-
rmn nada sobre o que viram e voltaram a sua aldeia. Disseram: "Ama-
nhã cozi nhem yagé novainente". 
Então os xamãs coz inhar am outra vez. Três sacerdotes e dois líde-
res brancos viermn ver. Viram os índios bebendo yagé. 
Os índios bebera1n , viajaram, regressaram e prepar ara1n nova1nen-
te o yagé. Acabaram de beber e começara m a entoar cânticos yagé. Eles 
ca ntavam suas orações . U1n deles canto u suas orações de caça: "As 
queixadas de colar branco es tão chegando". Ele coloco u as roupas de 
queixada e corria ao redor gru nhindo feito uma. 
O outro, que se transfor mara em onça, ficou deitado em sua rede. 
Em seguida saiu, já como uma onça, se levantou e tocou a flauta. Ele 
tocou e os espan hóis o observa ram. Os sacerdotes foram para suas ca-
mas e ali permaneceram. Ficaram ali, ape nas olhando. Os xamãs tra-
balharam ard uam ente e cantaram até de manhã. 
Ao amanhecer, os espa nhóis disseram: "Já é o suficiente". Chama-
ratn a polícia e prenderam os xainãs, dizendo: "Estão fazendo o 1nal". 
Dois policiais vieran1 e amarraratn os índi os. Vendo isso, os xan1ãs 
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tcnninaran1 todo o ya1;é que restava nas pan elas. A po lícia os prendeu 
e os encarcerou . 
Presos , os xa1nãs 1nanti ve ram sua coragc 1n . "Subirctnos, regressa-
reinos à casa da queixada. Eles 1norrerão ", d issera 1n. "O cjpó do yagé 
saberá sobre nós." Q uando o so l chego u, ao n1cio-d ia , os efeitos do yagé 
se produzira1n e e les se leva nta ran1 co mo araras-vcnnelhas; subiran1 
até o céu. Foram ao wati do cé u (11tatii1 wati) e fala ran1 com ele . Depo is 
o -.-i·at i desceu à noite e co1ncu todos os brancos , acabando com todos eles. 
Depois que tenn inou, an1anhecc u, so rnc ntc nuvens puras e silêncio. 
Restou ape nas utn único sacerdo te bon1, que foi ver os índios. ''Meu 
povo lhes causou n1uito mal. Tc nha1n con 1pa ixão . Por favor , pcrdoc1n -
1ne. Sou unia boa pessoa", ped iu-lh es. 
" Vi1nos que você é uni a boa pessoa. Va i cn1bora para sua casa ." 
"Bom, ass in1 está bem", disse o sace rdo te. Pego u suas coisas e deu-as a 
e les. Rece beran1 tud o : roup a, panelas, pratos etc. Passado urn te n1po, 
chego u un1 ba rco . S0 n1cntc a n1cta de dos brancos hav ia sido enterrad a, 
o res to fo i deixad o para apodrecer. Os ab utres bãin dcscere 1n e os co-
merain. 
O sacerdote di sse aos índ ios: "Vo u para n1inha terra, chan1ada Espa-
nha" . E le vo ltou para sua casa e os índio s forain v ive r c1n outr o assen -
tame nt o . 
Es ta narra tiva é similar a outra s que contan1 co 1no os xamãs derro-
tara1n os conqui stadore s hispânico s atravé s de seus poderes (Lan gdon, 
1990). Nes ta , os xamã s só 111ostram sua s verdad e iras habilidad es na 
terceira noite do rito. Durante as duas primeira s noit es, eles só bebe111 
e não entoam os cântico s. Por fitn , eles mo stra111 suas habilidad es de 
tran sfonnação representadas pelo vestir as roupa s da queixada e da 
onça. Depoi s que são encarcerados, seus coraçõe s sobem direta111en-
te ao outro céu como araras -vennelha s. Em circun stâncias nonnai s, a 
viagem ao céu requer que o indivíduo viaje ao fi1n do inundo e suba o 
pilar de 1netal que conecta o céu à Terra. Lá, eles negocia111 com o wati 
do céu para devorar os brancos. 
Provav ehnente, esta narrativa trata de uma epid emia que des truiu 
uma da s tanta s mis sões ao longo do rio Putumayo durante a época dos 
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franciscanos. Estas missões tiveram curta existência - devido às doen -
ças que atacaram tanto os indígenas quanto os espanhóis. Esta histó-
ria oral reafirma o que os Siona sempre diziam: que seus xamãs ata-
cam sornente aquelas pessoa~ que fizeram uma má ação- como concluiu 
esta narrativa . 
O bom xamã que foi assassinado 
Pri1neiro ha via xmnãs ankuteres. Utn dele s era uma pessoa 1nuito boa. 
E ra u1na queixada-xmnã. Ele j á tinha visto todos os peixes do rio. Sen1-
prc bebia yagé para faze r co rn qu e os peixes fosse rn rio aci1na. Can-
tand o tnú sica yagé, se mpr e dava co mid a para o seu povo, e e les co-
miam bcrn. 
Quando a Gente Ore lha (outr o grupo) provocava uma doença para 
111e1nbros do se u povo, ele os cura va. Ainda que visse a causa da doen-
ça , não dizia nada. 
O tempo passou e uni dos rnemb ros da Gente Orelha adoeceu. Seus 
xan1ãs o cu raratn e vira1n [quen1 ha via causado mal]. "A queixada-xan1ã 
foi a pri1neira a provocar u1n 1na l para nós", disseram. 
No dia seg uint e, beberan1 yoco, )'Oco forte, e partiram ao amanhe-
cer. Chegaram na aldeia do bom xarnã. ·'Oh, avô, estás aqui?" 
"Estou aqu i, entrc 1n e vcnhatn ver-1ne." 
"V iemo~ vê-lo'·, disseram. 
"E ntr em e vcjam- tne, es tou aqui ", respondeu. 
Conversarain assuntos sem in1portância por un1 ten1po. "Você está 
vivo (walzi), irn1ão 1naior?", perguntanun -lhe. 
''Estou vivo, estou urn pouco 1nelhor." 
''Que bom. Faz ia tanto tempo que não nos víamos. Rale yoco para 
nós. irn1ão n1aior'', disseran1. 
Assin1 , ele começo u a ralar yoco. 
Eles eram três , três que haviarn ido para matá-lo. U1n deles bebeu. 
"Deixe-n1e beber'', disse outr o. 
Então o xarnã ralou yoco e lhe <leu. Deu-lhes yoco três vezes. En-
tão o outro disse: "Deixe-me beber". 
O xainã estava sentado ralando yoco quando os outros f alaran1 en -
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narrativa , eles bebem um tipo de yoco que era usado no passado, an-
tes de se guerrear. Afirmam que deixa a pessoa muito brava . Quando 
o xamã é assassinado, seu status como homem podero so é estabeleci-
do pelo s caninos de onça que aparece1n na sua cabeça decapitada. 
Também nesta narrativa , o xamã sobe diretamente ao céu corno uma 
arara-vennelha. Mesmo assim, seu coração, como substância material 
deste lado , não morre, mas continua batendo. 
O xamã que escolheu transformar-se em queixada 
Havia un1 xainã ankutere, um a pessoa onça e le era. Bebia yagé sozi-
nho, já que era u1n dos qu e já ha v iam deixado o co rp o. Misturava yagé 
queimado com yaié e bebia. Também bebia yagé n1isturado com d atur a. 
E le foi à casa das queixadas. Colocou sua roupa de queixada, e 
tranformou-se cm uma delas. Muitas vezes repe tiu esta ação naquela 
noite, entoando os cânticos. 
Em seg uid a, no a1nanheccr do dia segu int e, as queixadas vieram. 
Chegara 1n pelo lixo ainontoado perto do rio. Cruza ram -no, e seu povo 
as rnatou ao ainanhecer. 
O xamã bebeu yaié novamente. Desta vez, ele se converteu com-
p letamente em uma queixada , e disse a se u povo: "Hoje vou deixá-los. 
Vou para a se lva pa ra descer até a casa das queixadas". 
Colocou a roupa das queixadas e partiu cm direção à casa delas. E1n 
segu ida, uma manada de queixadas chegou e ele estava correndo cmn elas. 
Ao an1anhecer, voltou para seu povo e disse-lhes: "Hoje partirei para 
sempre. Quando as queixadas apa recere1n, um pé humano, meu pé, 
aparecerá entre as pegadas. As outras serão de patas de queixada. Me 
verão no meio da 1nanada. Não atirem en1 mim, mas procurem minhas 
pegadas". 
Então partiu. 
A manada de queixadas apa receu e eles viram uma pegada humana 
no n1eio. Dispararatn contra as queixadas, mas não nele. 
Passou bastante tcn1po e, então, os índios foram caçar novamente. 
Desta vez , quando viram a n1anada de queixadas, não viran1 suas pe-
gadas. Não hav ia pegadas humanas entre as outras. 
Agora ele havia descido à casa das queixadas. 
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E le lhes havi a dito : "Quando não es tiv er mai s nes te rei no (' i"n 
de' oro), não ve rão minhas peg ada s . Saberão qu e estou na casa das 
queixadas" . 
Quando o narrador terminou de contar esta história, perguntei onde 
es tava situada a casa das queixadas; ele me disse que estava no fim do 
mundo , onde os rios acaba111. As queixadas sobem o rio, quando o 
xa1nã canta, e111 uma dãyã yog u . Isto significa literalmente um a "ca-
noa de cabelo " . Ignoro se te111 alguma associação com o arco-íris (dãyã 
,neki) . A casa destas queixadas (Tayassu pe cari) é difer ente da casa 
do s cai tatu s (Tayassu tajacu) , que mora111 numa casa abaixo da terr a, 
na se iva. Pode1nos supor que o xa1nã foi para a casa dos morto s . 
Esta não é a única narrativa que fala de xamã s que reali zam uma 
transfo nna ção e111 animal em vez de morrer na sua forma hum ana. 
Gravei uma outra similar a esta , de um xamã sio na que se tran sfonnou 
permanentemente em uma jibóia no início do séc ulo no loc al do rio 
Putumayo chamado Redemoinho. 
Ainda que nestas quatro narrativas os xamãs não seja 111 lembrado s 
pelos nome s, existe111 narrativas sobre xamã s mai s recente s e conhe-
cidos pelo s narradore s. As duas narrativas seg uinte s são sobre Antô-
nio , o xamã secoya que contou a narrativa acima para o siona. Em Luna 
ele de sapa rece por duas se111anas, 111as urpreende o seu povo por sua 
volta numa estado saudável. Em outra , deixa este inundo co111 todo 
se u corpo quando morre , aproximada111ente na década de 20. 
Quando Antônio desapareceu por duas semanas 
Havia um xamã ankutere. 11 Era mn es peciali sta na caça e seu norne era 
Antônio. 
Havia um curaca kofan. 12 Pilar Brilhant e era se u nome yagé. Este 
foi à se lva e chegou até Antônio (na sua casa de beber yagé na selva). 
"Vim beber yagé com você", di sse ao outro. 
"Se queres, lhe darei um pouco", di sse Antônio. 
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Deu u1na ordetn a seus filhos, e e les coz inh aram yagé. Ao entardecer 
se reunir am. Naquela hora , qu ando o so l já estava se pondo, Antônio 
já havia bebido yagé. 
Pa sso u uni tempo e beb eu nova1nent e. Bebeu três vezes seg uida s. 
O curaca kofan es tava se ntado ali enquanto Antônio preparava 
yagé. Prepar ou-o e bebeu de novo . 
"O h, pai , dê-n1c um pouco de yagé", disse o kofan. 
Ant ônio preparou - lhe J'agé e lhe deu um pouco para beb er. 
"Bebe un1 yagé 1nuito aguado, pai", dis se o kofan . "O bebe co1no 
ág ua . Eu o bebo mai s espesso. Este yagé não n1e fará efeito ." 
Antônio esc uta va o que o outro dizia. ''Não, então eu não so u u1n 
verdadeiro curaca bebendo assin1. Não se i como beb er yagé espesso." 
En1 seg uida o kofan bebeu. Antônio pensou n1al co ntra o kofan por 
ca usa do qu e lhe havia dit o. Então o yagé embriag ou bastant e o kof an. 
Cai u no chão e ficou ali, rodando e roda nd o. Defecou e espalh ou as fezes 
sobre a cabeça. Passou a noit e fazendo isso. 
No dia seg uin te, coz inharam yagé para ele novamen te. 
"CoL.i nh en1, filhos, outr a vez dare1nos yagé a es te que veio para 
beber", disse. 
Novamente trouxeram yagé e o cozi nhar am. Antônio bebeu, mas o 
ou tro não. 
Então ele foi receber yagé e disse: ''U rn trago so1nente, um pouqui-
nho son1e nte. Não posso beber, pai. Beba sozinho. M eu estômago dói 
muito. Não posso beber e~tando doente", disse o kofan. 
Então, Antônio 1ned iu u1n pouco de yagé, o sopro u e deu ao kofan 
para beber. 
O kofan só bebeu um pouquinho durante toda a noite. No dia se-
gu int e, voltou para sua casa e trabalhou urn dau 1' para Antônio. 
Após, Antônio es teve bcn1 durante do is dias, mas no terceiro con1c-
çou a sentir-se n1al. "Oh, filhos, o kofan me n1and ou um dau". disse. 
"Porq ue se e1nhcbcdou aqui , 111e enviou um dau." 
Antônio ficou 1nuito doente. Estava n1orrendo. "Isto é tnuito ruin1 
. " para mun , vou m orrer. 
Dizendo isso, desceu até o rio, co 1n seu colar. Desa1narrou seu co-
lar de miçangas e o co loco u na popa da ca noa. Em seguida se perdeu 
comp letame nte no rio. Não regressou. 
Seus filho s espe rar am e es peraram. Passou todo o dia e não voltou. 
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Antônio havia ido ao lago no fin1 do s rios. Havia viajad o no rio, indo 
de casa cn1 casa. 
Na prin1cira , não podi arn curá-l o e dis scra n1-lhe que ia rnorrer. Foi 
a outra e a out ra, e o rnes1no acontece u. 
Na seg unda se n1ana no firn do inund o, suhiu ao cé u ce les tial e o 
curaran1. O povo büin go 'ya (povo do reg resso) o curou e lhe dis serain : 
"Ago ra não n1orrerás, vo lte para sua casa " . 
Se us filho s esperava n1. "O h, se perdeu co n1plcla1ne ntc no rio , se 
a fogou." E fora m ver o rio. O ten1po pas sou e disseram: "Leve mos a 
sua coroa para a selva, a coro a que usava quand o bchia yagé. Para que 
tc1nos de guardá-l a?'' 
Le va ram suas n1içangas, seu co lar de cascave l e a co roa para a sel-
va. Quando iain pel o cam inho na se lva , o vira ,n muit o longe. 
Est ava voltando co mo urna pessoa saudáv e l. Tinha 'l'Vit o cm seus pés 
e trazia periquit os dcfu,nad os amarrad os co n1 clzondu ro. 14 
"Para onde vão, filhos? ", pergunt ou. 
"Pensa mos que es tava perdid o, pai. Chorainos e agora ían1os dei-
xar sua coroa na se iva, sua co roa yagé que usav a quando bebia ya.gé, 
es te co lar de cascave l e es tas n1iça ngas.'' 
"Nã o, não vou morrer. Me recuperei e est ou vo ltando . Fui ao lugar 
do povo qu e cura , aqu eles que viven1 no longínqu o cé u, o de 'o to ce les-
tial. Dessa forn1a, es tou descendo con1 saúde hoje ", di sse . "Se nd o as-
sim , vo lternos, filho s." 
E le vo ltou con10 urna pessoa curada. 
Este é um drama soc ial 1nuito inter essa nte , que trata da rivalidade 
entre os xamãs. O xamã kofan insulta o conhecimento de Antônio. 
Como de costu1ne, Antôn io concordou com o insulto, 111as, em segui-
da, te111 um pensamento ruim e mostra que sabe mais. O kofan, por 
sua vez , provoca a doença de Antônio. Este desce o rio para visitar as 
casas do s wati. Sua viagem às casas vvati é u1na descrição do procedi-
mento de cura com yagé, no qual o xa111ã curandeiro vis ita as casas 
dos seres do rio e do cé u para curar o paciente. Antô nio va i ao fim do 
mundo , mas , em vez de ficar lá e morrer , sobe ao céu para encontrar 
os espíritos que podem curá- lo . Na sua volta, está bem vestido e ador-
nado , como uma pessoa que goza de boa saúde. Os periquitos que traz 
- 134 -
R EVISTA DE ANTROP OLOGI A, S ÃO PAULO , USP , l 995 , v. 38 nº 2 . 
são do céu e o chonduro com o qual estão amarrados é um tipo de 
planta associada com entidades do céu , e se usa como remédio para 
se proteger dos wati. 
A morte de Antônio 
Ant ônio fo i pri1neiro a Orit o, o lugar onde Patrí c io (um xam ã) vivia. 
Tinh a un1a infecç ão de pele, ga ho dau , a qual es tava toda rachada . 
Entã o, foi ve r Patrí c io, cujo norne yagé era Pilar Ne gro. F oi para 
qu e Patrí c io so pra sse (cura sse) sua doe nça. Ficou ah um longo temp o, 
tnai s ou menos três lua s. 
O ternpo passo u, ma s não se rec uperava qu ando Patrí c io reali zou 
suas cura s. 
"Bom , irmã o maior, vou e1nbora", di sse ele a Patrí c io. 
Ent ão, fo i rio abaixo a Comandant e , nosso lugar. Na nossa língua, 
se charna sen 'oya (riac ho do pássa ro sen 'o) . 
Fu i vê- lo mn a vez. Meu finad o pai (wa ti) so prou seu dau , ma s não 
se rec upe rou nen1 un1 pou co. 
"Não es tou n1elhor , 1neu innã o n1aior. Isto é muit o ruim para min1. 
Me vê deita do aqui porqu e es tou muit o doe nte. Estou achand o qu e 
. ,, 
nun ca 1ne rec up erare i. 
"Ass im é, 1neu filh o, curei-o tantas vezes, mas isto é muit o ruim para 
você", di sse 1neu pai . 
Hav ia três rneses qu e est ava na nossa alde ia , Con 1andante. Nova-
1ne nte 1neu pa i o viu e fo i so pra r. 
"Oh, inn ão n1aior, isto é 1n uito ruin1 para mim . Não 1ne rec upera-
re i. Est ive em todos os asse ntmn entos do povo wati, no do povo onça, 
e até no do povo do reg resso (bãin go 'ya). Apesa r de ir a todos es te 
luga res, não me rec upe ro. Es tou n1orren do. Não há cura. Vou reg res-
sar para a casa onde n1oro. Vo u morrer", di sse. "Q uando es tive r m or-
to, quero que 1neus filh os me co loqu ern cm u1na rede es tend ida em uma 
cova." 
"Se ndo ass iin, vo ltem. Vocês sabe n1 o que é 1n elhor", disse meu pai. 
Par tiu e, de itad o no rneio da ca noa, morreu na viage1n. 
No lugar qu e cham amos Redcrno inh o, se us fi lhos cava ram u1n a 
g rand e cov a na encos ta de uma co lin a. Qua nd o ter n1inaran1, o levara1n 
nos 01nb ros em um a rede. 
- 135 -
E. J EJ\N L ANGDON. A M ORTE E o CO RPO DOS X AMÃS NAS N ARRATIVAS S IONA 
Fin carain pi lares na co va e am arraran1 a rede . Co loc aram -n o na rede 
e pu se ram sua co roa so bre se u co rpo . E111 seg uida, co brir arn a co va co n1 
fo lh as de un 1a paln1cira qu e len1 aro1náticas flo res br ancas, e foran1 
cn1bora . 
U rna pessoa vo ltou ao lugar c tn três d ias . O co rp o tinh a desa par e-
c ido. A co roa es tav a en1 c i111a, nos galh os de uni a árvo re, e a roup a tan1-
bém es tav a pendurada ali. 
D es ta fonna , os filho s co nt arain ao povo ko fan de S an Mi gue l 
co n10 se u pai des apar ece u . Os Kofan nos co ntar arn o qu e aco nt ece u e 
esc ut a1nos . 
Des ta 111aneira , ele morr eu e des ap arece u. 
Ao concluir esta narrativa , o narrador comentou que Antônio que -
ria ir com todo seu corpo quando morreu. As seqüência s de cura , en-
volvendo dois xa1nãs, são si1nilares àquela s descrita s na narrativa onde 
Antônio não morre , com a exceção de que, neste caso , nenhu ma das 
entidades que ele visita pode curá-]o. Pede u1n enterro estranho , 15 para 
poder partir deste lado com todo o seu corpo. Não somen te se co loca 
sua coroa sobre ele , mas também a cova é coberta com folha s de pal-
meira de um a flor aromática . Diz-se que os pastos e as planta s aro-
máticas atrae m o yagé bãin e que os bãin nos reinos do céu adorna 1n-
se com plantas aromáticas. 
Conclusões 
Doi s antropólogo s tê1n se dedicad o a discussões profunda s sobre as 
noçõe s de morte e o destino dos 1nortos entre grupo s tucano s. 16 Tal-
vez a mai s divulgada e conhecida seja a análise simbólica de Reich el-
Dolmatoff ( 1971; I 975) sob re os De sana , u1n grupo tucano localiza -
do na regi ão de Vaupes, perto da fronteira da Co lômbi a com o Bra sil . 
Cipolletti ( 1984; 1987a, 1987b; 1992) trata do tema entre os Secoya , 
um grupo do Equador , lingüisticamente , culturalmente e geografica-
mente mais próximo aos Siona da Colô1nbia. Além de discutir a rela-
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ção entre cosmologia e morte, ambos, também, apóiam suas interpre-
tações, em parte, na análise de narrativas . 
A discussão de Reichel-Dolmatoff sobre as noções de morte faz 
parte de sua discussão geral sobre o modelo cosmológico desana en-
volvendo a visão do universo co1no um circuito de potencialidade 
energética ( 1971 :243). As caraterísticas gerais do mundo cosmológico 
apresentadas por ele são bastante parecidas com a visão siona que 
descrevemos aqui. O mundo é organizado em vários planos e habita-
do por entidades que mantêtn uma organização social semelhante à dos 
humanos. Existe também um mundo duplo, parecido com o conceito 
dos dois lados dos Siona, e a possibilidade de transformação , resul-
tando no estado ambíguo das entidades. A aprendizagem xamânica é 
feita através da ingestão do yagé e outras substâncias psicotrópicas. 
Tem vários outros detalhe s sobre a natureza/cultura/cosmologia que 
poderiam ser citados, mas essa não é minha intenção aqui, pois torna-
rá a discussão longa demai s para nossos objetivos . Porém , examinan-
do sua cosmologia na totalidade ( 1974) e suas preocupaçõe s atuais a 
respeito da doença, pode-se dizer que seu modelo confirma o que é 
característico dos grupos tucanos, uma preocupação com a manuten-
ção da energia generat iva (wahí) e seu aspecto cíclico na reprodução 
do mundo. 
Segundo sua interpretação, os Desana concebem o mundo como um 
circuito fechado de energia, no qual a continuidade biológica e cu ltu-
ral é mantida através de exogamia e reciprocidade. Os mortos fazem 
parte da circulação recíproca de energia entre os seres humanos e os 
animais e peixes que se rvem como alimento para os vivos. Depois 
da morte, a maioria das almas regressa às malocas subterrâneas ou 
subaqu áticas, as malocas representando depósitos de energia. Com o 
te111po, as almas dos mortos eventuahnente voltam à Terra co1no caça 
e peixe a serem comidos pelos vivos. O xamã tem um papel i111por-
tante neste circuito de energia, onde ele negocia com os maestros-es-
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píritos dos animais e do peixe sobre a quantidade de seus "filhos'' a 
ser libertada e, e1n troca, envia almas humanas. Estas almas são pes-
soas que 1norrem, freqüen ten1ente devido a uma doença enviada pelo 
xan1ã. Assitn, a cultura tucana é profundamente preocupada co1n o 
conceíto de energia de reprodução tal co1110 esta energia é manifesta-
da na natureza e na sociedade através da ferti lidade e do crescimento. 
Tlze existence ofplanrs, aninzals, and people and qf a viabl e balance 
tunong then1 are thought to depend upon the continuity of this energy, 
and the payés or anyhody e/se ·s tasks consist in maintaining the cycle 
of reproduction anel growth anel in controlling it so there vt·dl be a bal-
ance between society anel tlze natural environment. [Reic hel-Do ltn atoff , 
19975: 102] 
Esta visão de troca energética entre vivos, animais e almas é comun1 
en1 outros grupos amazô nicos e, en1 gera], te1n sido aceita como par-
te da cosmo logia dos grupos da Amazônia noroeste (Hildebrand, 1983; 
E. Reichel , 1989; Hammen , 1992; Pollock, 1992 ; Baer, 1992). 
Segu ndo Reichel-Dolmatoff , algumas poucas almas das pessoas 
excepcio nalmente virtuosas vão para utn paraíso ce]estial (ahpikondi a) 
e se tornam beij a-flores . Assass inos se tornam espíritos cabeludos e 
ater rorizadore s que habitatn a "reg ião escura" , região localizada no 
oeste da Terra e frontei ra entre nosso inundo e o subterrâneo.17 
Os trabalhos de Cipolletti são 111ais orientados para o te111a escata ló-
gico em vez de u111 aprofundamento da cos111ologia etn si. Mas a cos-
111ologia xamânica e as práticas xarnânicas não se diferencia111 em gran-
de parte da dos outros grupos tucanos. Ela descreve um universo de 
três plano s: o da Terra, onde habita111 os hu111anos; o de um inframundo, 
onde são localizada s as casas dos animai s; e o do céu (niatinú), onde 
está situado o reino dos morto s. As diferença básica entre sua inter-
pretação e a de Reichel -Dolmatoff é a preocupação com a 1norte e a 
ausência de referência do circuito de energia. Com a morte do home111 
comum, a altna (sic Cipo lletti, 1987a: 183), ou força vital (joshó), do 
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falecido continua a existir com a mesma identidade. Depois de um 
período de transição, ela cruza o rio para a terra dos mortos, localiza-
da no mundo superior. Lá, eles vi vem com suas famílias e outros pa-
rentes mortos, como quando vivos. 
Através da análise de narrativas sobre as viagens dos vivos para este 
domínio, ela demonstra que, apesar de ter uma organização social pa-
recida com a dos vivos, a terra dos mortos é uma inversão deste pla-
no, onde o podre é fresco; a não-comida é co1nida etc. Ela compara 
esta inversão à imagem distorcida refletida nos espelhos de parques 
de diversões. Por causa desta inversão, as viagens ao mundo dos mor-
tos resultarn em mal-entendidos entre o vivo, que viaja para o mundo 
dos mortos, e os mortos; e o vivo é forçado a voltar para sua casa. Em 
vez de uma preocupação com a reciprocidade entre energias, Cipolletti 
interpreta que as narrativas secoya expressam a preocupação do gru-
po com a necessidade de limitar a morte, uma vez que essa representa 
a separação definitiva entre os 1nortos e os vivos ( 1992). A única pes-
soa capaz de visitar os domínios de céu sem prejuízo é o xamã. 18 
Boa parte da sua análise se baseia em narrativas que falam de filhos 
e/ou viúvas que vão atrás de um espírito na floresta que se apresenta 
como o pai ou o marido morto. Eles passam pelo guardião da morte, 
vêem os mortos e como e les vive1n, e, dependendo da narrativa, vol-
tam à Terra, marcando a impossibilidade dos vivos de conviver com 
os mortos. Ela identifica estes motivos com o de Orfeu , discutido por 
Hultkrantz no caso da literatura oral entre os índios norte-americanos 
( 1984:422). Ela , de fato , de1nonstra que este motivo também existe 
entre alguns povos sul-americanos, particularmente entre os Quechua 
e Ayamara dos Andes, e sugere que ele talvez tenha se disseminado 
destes grupos para os das terras baixas, onde sofreu transformações 
segundo a especificidades culturais ( 1984:426). 
Os Siona possuem várias versões deste motivo de Orfeu, mas só u1na 
conté1n referências aos mortos se1nelhantes às das narrativa s secoya. Na 
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maiori a das narrativas siona, a mulher e seus filho s são levados a dife-
rentes reinos de wa ti , se m haver nenhuma referência a corpos em de-
composição, descrições coinuns nas narrativas secoya. Os Siona di-
ze111 que estas pessoas são levadas para o wati de' oto (reg ião de nada, 
de escuridão), n1as que este não é o "re ino dos mortos", é so1nente o 
"reino dos wati". Urna pessoa que é levada para lá está em perigo de 
se perder para se mpre. 
Entre ambos os grupos citados aci1na, o xamã tem u1n pape l de 
mediador entre os mundos dos tnortos e do s vivos: o xamã de sana 
co1no rnediador das energ ias; o xamã secoya corno o único viajante 
feJiz entre vivo s e 1nortos. 
Nenhum dos autores, portanto, discute em profundidade o xa1nã e 
sua corpora lidade. Reichel-Dohnatoff , que descreve bem 1nais detalha-
da1nente a iniciação xatnânica e os papéis do xarnã , nos faz entender 
que o aprendiz tem sua rnorte mística , parecida com a dos Siona. 
Cipo]letti apresenta uma narrativa secoya sob re a ascensão da Lua para 
o céu seme lhant e à dos Siona, apresentada neste traba lho. A Lua atinge 
imortalidade , mas os humano s não, porque ficaram dormindo e não 
escutaratn a Lua chamando-os. Assim, ficaram condenados à morta-
lidade, enquanto as lagartixas e as cobras responderarn e, conseqüen-
temente, adquiriran1 a possibilidade de mudar de pele e viver para sem-
pre (1987a: 183). Com respeito aos xa1nãs, ela sugere que eles atinge1n 
tuna "re lativa imortalidade" , citando três narrativa s em que mortos 
inic iados no uso de yagé voltam ao 1nundo e1n sessões xamânicas e 
levam parentes para vive r no céu co1n eles. Cipollett i também afirma 
que, após a morte, o xa 1nã tem a possib ilid ade de se transformar num 
ser mítico e vagar pela atmosfera ( 1987a: 187). 
Sem pensar nu1n modelo tucano único e ho1nogêneo da cosmo logia 
e escata logia, 19 exarninei neste trabalho as co ncepções siona da vida e 
da 1no1te referindo-rne especia linente à categoria dos xamãs e as no-
ções do corpo. Este trabalho , como os de Reichel-Dolmatoff e Cipo lletti, 
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sustenta a idéia de que entre os tucanos"[ ... ] a fabricação, decoração, 
transformação e destruição dos corpos são temas em torno dos quais 
giram as mitologias, a vida ceri1nonial e a organização social'' (Seeger 
et alli, 1987:20). Nas narrativas exam inada s, o corpo e suas transfor-
mações ocupam um papel simbó lico central para expressar conceitos 
nativos como vida, 1norte e poder. Os corpos dos xamãs são de uma 
natureza diferente do das pessoas comuns. 
Para os Siona, não existe um "re ino dos mo1tos" onde estes perma-
neçam, co1no os Secoya descrevem em suas narrativas. Morrer é um 
processo si1nbolizado por uma viagem rio abaixo até o fim do mun-
do, como a viagem entre os Desana. Contudo, a 1norte é, ao mesmo 
tempo, uma transformação em um wati, 1nas, dependendo da catego-
ria social da pessoa, a força e a vida de seu wati são diferentes. O wati 
de uma pessoa comum permanece um tempo e Jogo "se perde para 
sempre". Há evidências sobre a idéia de que este viaja à casa das quei-
xadas para se transformar etn animais de caça. A casa das queixadas 
está situada no fim do mundo, que também aparece nos sonhos como 
o lugar de morrer. Entretanto, não podemos comprovar totalmente a 
idéia de um circuito fechado de energia para os Siona, já que o mestre 
dos animais controla o número de animais que podem sair para serem 
caçados, mas não provoca doenças, como no caso dos Desana. 
O xamã, que era liminar em vida, continua depois de sua morte in-
fluenciando as comunidades siona, já que se reúne aos bãin hoyo wati 
que visitam este mundo eternamente, trazendo doenças em sua viagem 
anual, no mês de agosto. Esta noção da 1norte do xamã aproxima-se 
da noção da "imortalidade relativa" descrita por Cipolletti. 
A análise de noções sobre o corpo do xamã na narrativa siona de-
monstrou vários aspectos de sua diferença em relação aos seres hu-
manos e de seu poder de transformação. A transformação em animais 
é expressa como "colocar as roupas" do anitnal, 20 metáfora de trans-
formação comum entre os Desana e Secoya. O poder xa1nânico é con-
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cebido co1no u1na substância corporal que distingue seu corpo do 
corpo do s outros. Para o ser humano comum, o corpo 111aterial morre 
co 1npleta1nente com a morte, 1nas isto não aco ntece semp re co 111 os 
xa1nãs . A primeira morte dos xamãs é unia morte mística, na qual re-
cebe u111 novo no1ne e uma nova mãe. Como vimos nas narrativas, na 
sua última morte seu poder se reflete em corpos que não morr etn tão 
facilmente. Desta forma , dentes de onça aparece 111 e1n cabeças co rta-
da s, coraçõe s continuam batendo, inclusive depois de terem sido quei-
mado s . E1n vez de viajar rio abaixo ao reino dos wati ou à casa das 
queixada s , voam diretamente ao céu. No caso do xamã Antônio, não 
somente o coração sobe , 111as também todo o seu co rpo ascende. A 
relação corporal com o poder pode suge rir, tambérn, que eles não ne-
cessitam morrer , podendo escolher transformar-se permanentemente em 
um animal não-comestível: os wati da jibóia e da queixada, os quais os 
seres humanos não devem matar sob pena de sofrer algum infortúnio. 
Seeger et alli ( 1987: 15) suge rem que a bruxa, o xamã, o cantor e o 
líder tribal são categorias sociais para o grupo que se asseme lham à 
nossa noção de indivíduo, "a pessoa fora do grupo" que é capaz de 
modificá-lo e guiá-lo. Destes papéis soc iais surge uma região litninar 
onde a pessoa pode expressar sua profunda discordância co1n o gru-
po e sua contribuição à hera nça do grupo. Em vida, os xamãs são fi-
gura s limin ares que protege1n o seu grupo e causan1 mal aos seus ini-
mi gos. D epo is da 1norte, eles se sepa ratn de seu grupo, unindo- se ao 
bãin hoyo wati e atacando os vivos. Finalmente, considerando que a 
maior parte do corpus de narrativas siona é dedicada às atividades dos 
xamãs, eles são imortai s na memória siona . Como "figuras estelares" , 
eles continuam tendo um papel importante na herança cultural. En-
quanto a pes soa normal permanece na me1nória dos vivos por utn te1n-
po lirrlitado , podería1nos dizer que, através das narrativas, o xamã vive 
na 1nen1ória do s Siona eternamente, tal como os xa1nãs primordiai s, 
So1 e Lua . 
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Notas 
As narrativas foram coletadas durante 1970-74, 1980, e 1985 , enquanto 
estava conduzindo trabalho de campo sobre etnomedicina entre os Siona 
da Co lô1nbia. O trabalho de catnpo foi financiado em parte pelo Centro 
Internacional de Pesquisa s Médicas da Universidade Tulane (grant AI-
10050 do NIAID , NIH, Serviço de Saúde Pública dos Estados Unidos). 
Quero agradecer ao Conselho Naciona l de Pesquisa (CNPq), do Brasil , por 
haver me outorga do uma bolsa de pe squisa que me permitiu co ntinuar o 
trabalho so bre as traduções e análises das narrativa s siona. 
2 Grupo Quechua que migrou ao Putu1nayo neste séc ulo. 
3 Esta pode ser uma das razões pelas quai s é proibido matar onça s, já que 
uma onça poderia ser, na realidade, um xamã. 
4 Ela tambén1 é con hec ida con10 a Mãe Onça. 
5 Apesar da s grandes diferenças entre os povos Tupi e Tucano, o xamã entre 
os Araweté também é uma espécie de 1norto (Viveiros de Castro, 1986:9). 
6 No passado, um rccé1n-nascido não era apresentado à comunidade nem 
recebia u1n nome até co 1npleta r vários n1eses. Se vinha a morrer antes dis so, 
era si1nples1nente enterrado sem o ritual fúnebre tradicional. Acredito que 
isto reflete uma crença in1plícita de que a crian ça não havia recebido ain-
da um status social hu1nano, representado por u1n no1ne e relações sociais 
reconhecidas. 
7 O besi wati é um pússaro ou animal que ve1n e canta quando alguém está 
morrendo. Meu informante disse-1ne que ele nunca havia visto un1, mas 
que é co1no unia pessoa co 1n u1n corpo de fogo puro parado sobre un1 dau. 
E le costu ma va cantar frcqüentc1nente quando existiain n1uitos xamãs vi-
vos, 1nas há te1npos ele não é ouvido. 
8 O significado de hoyo não é clar o. Whceler ( J 987 , to1no II:48) o define 
corno un1 espír ito 1naligno. Ao contrário, cu só escutei falar dele para rc-
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f erir -sc aos xamãs 1nortos. Parece que hoyo está relacionado ao termo joshô 
dos Secoya do Equador, que se rcf crc a u1na substânc ia que continua após 
a n1orte (Cipo lletti, l 992) . 
9 Entre os vivos, son1ente os xan1ãs mais poderosos poden1 visita r esta casa, 
já que a 1naioria dos que cntra tn nunca retorna. 
l O Recolhi 1nais de 200 narrativas siona, 150 das quais forarn registradas na 
língua nativa. As narrativas apresen tadas aqui foran1 gravadas em siona 
e traduzidas por 1ni1n co1n ajuda do narrador. Os Siona são bilíngücs; 
entretanto, têrn grande dificuldade de traduzir para o espanhol certos as-
pectos-chave de sua cos 1novisão. As narrativas conta das e1n espanh ol 
gera hnente e1npobrec iam a riqueza das versões na língua nativa. 
11 Ankutere, grupo tucano, é no1ne que os Siona dão aos Secoya. 
l 2 Kofan refere-se ao grupo indígena do rio San Miguel, no Equador conhe-
cido pelos Siona como ''a 1nigos". No passado tinhan1 muitos laços de ca-
san1ento e aliança com os Siona. 
13 Aqui te1nos o uso do conce ito dau corno obj eto de feitiço que o xainã tira 
do seu corpo, trabalha e envia à víli1na. 
14 Chonduro é u1na planta ritual relacíonada aos seres do céu. 
15 Colocar o 1norto numa rede dentro ele u1na cov a é incornum entre os Siona 
atuahn ente, mas é poss ível que tenha sido o ritual antigo, co1no os Secoya 
fazem hoje em dia (Cipollett i, cornunicação pessoa l). 
16 Grupo s pertenc entes à fa1nília lingüí stica tucana são dividid os entre dua s 
subfa1nílias, estas designadas co1no os tucanos orien taís e os tucanos oci-
dentai s. Os grupos orie ntais se localizam na reg ião da Bacia A1nazônica 
noroe ste, con1preendcndo o leste da Colô1nbia e as áreas adjacentes de 
Bra sil e Venezuela. Os clas sificados corno ocidenta is se encontra1n na re-
oião amaz ônica do sul da Colômb ia, do Equador e do Peru. b 
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17 Ele também 1nenc iona que os esp íritos dos mortos aparecem em lugares 
sem vegetação na floresta virgem ( J 975:71 ). Estes lugares também são 
reconhecidos pelos Siona, mas os espír itos que os habitam e que são con-
siderados perigosos e bravos não são associados aos mortos. 
18 A breve discussão de Bellicr ( J 99 J) sobre a noção da 1norte entre os Mai 
Huna , um grupo tucano localizado no Peru , tende a confirmar uma inter-
pretação parec ida co1n a de Cipo llctt i, a de uma vida celestial num mun-
do invertido. 
19 Nen1 tarnbém entre un1 grupo específico corno n1odelo consciente. 
20 Ver Langdon. 1979b, para um tratamento mais completo sobre a relação 
entre indumentária e identidade. 
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ABSTRACT: The work cxarnines the rclation between representations of 
the body and notions of dcath arnong the Siona Indians, a Western 
Tukanoan group of thc Colornbian Atnazon Basin. Of particular focus is 
Lhe corporality of shamanic power, which not only enablcs the shaman to 
rnediate between thc invisib le and visible rea]ities of the Siona universe, 
but which also pennits an irnmortal existcnce, as opposed to that of the 
common person. Six narratives which relate the destiny of sharnans bod-
ics and souls are presentcd as exemples of the possibilities of irn1nortal-
ity. Finally, thc paper analyzcs Siona notions of death and afterlife in view 
of discussions on the topic concerning other Tukanoan groups, in particular 
that of Rcichel-Dohnatoff for the Desana and that of Cipollctti for the 
Siona-Secoya. Focus on thc body and on shamans characteristic of 
Tukanoan cos1nology. 
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